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o MODO SUPERLA TIVO DE ENUNCIAR A NOSSA 
IDENTIDADE: "PORTUGUES, LOGO CATOLICO"* 
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RESUMO: 
Invocar a identidade de uma naC;ao em termos de natureza e de 
destino remete-nos para urn inexplicavel residuo. Falar de simbolismo e 
de funC;ao simbolica, nestas circuntancias, talvez nao passe de uma obs-
cura maneira de dizer a cultura, as raizes, a memoria colectiva, po is nao 
disfarc;a 0 apelo urn tanto gratuito ao irracional e ao indizivel. 
Nos limites deste artigo debatemos a definiC;ao catolica da nos sa 
identidade nacional. Mas nao 0 fazemos em termos essencialistas. Sabe-
mos, com efeito, que todo 0 discurso sobre a identidade revel a 0 campo 
* 0 presente artigo e apenas a parte introdutoria de uma pesquisa por nos em-
preendida, que tern como ponto de partida a pnHica discursiva salazarista e "0 cenario do pais-
-aldeia" configura do no Portugal dos Pequeninos. 
Sao os seguintes os momentos da pesquisa em que se ins ere a parte ora apresentada: 
I. IntrodU(;ao - 0 espa«;o real e 0 espa«;o ca1culado da nossa identidade catolica. 
II. Questoes teoricas - 0 "mecanismo disciplinar" e a "estrutura figurativa". 
III. Espa«;o e tempo miticos - A "visao do nosso esplendor". 
1. A casa. 
2. A aldeia. 
3. A igreja. 
4. 0 Imperio. 
IV. Conclusao - A viagem sonhada e os "interiores oculi". 
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de uma luta simb6lica, onde 0 que se decide e quem tern 0 poder de defi-
nir a identidade e 0 poder de fazer conhecer e reconhecer a identidade deste 
modo definida (Bourdieu). 
Tendo presente a 16gica espedfica da realidade social, e, pois 
como combate por uma espedfica ordenac;ao simb6lica do pais que aqui 
perspectivamos a definic;ao cat6lica da nossa identidade - afinal, urn 
percurso que nos levou a reflectir sobre a estrutura do campo religioso e 
a remontar a Salazar e ao salazarismo. 
PALAVRAS-CHAVE: 
Identidade; Simb6lico; Religiao; Salazarismo; Catolicismo. 
"Portugal nasceu a sombra da Igreja e a religiao cat6lica foi desde 
o comec;o elemento formativo da alma da Nac;ao e trac;o dominante do 
canicter do povo portugues. Nas suas andanc;as pelo Mundo - a desco-
brir, a mercadejar, a propagar a fe - impos-se sem hesitac;5es a conclusao: 
portugues, logo cat6lico". 
Salazar, 1949 
"A Mulher Crista! [ ... ] simplesmente a Mulher Portuguesa!" 
Candida Parreira, 1934 
1. "Ser cat6lico, diz Guy Michelat (1990b: 630), e pertencer a urn 
. grupo cujos membros possuem todos em comum uma cultura, urn sistema 
organizado de crenc;as, de pniticas religiosas, de convicc;5es, de sentimen-
tos, de representac;5es, de valores, etc., que se constituiu e se reformulou 
ao longo da hist6ria". 
Mas a identificac;ao cat6lica nao pode escamotear os varios graus 
de adesao ao sistema simb6lico que constitui 0 catolicismo, sendo pMos 
extremos de adesao, por urn lado a aceitac;ao desse sistema na sua totali-
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dade, por outro a mer a reivindicac;ao de uma identidade cat6lica, ao 
arrepio de qualquer pnitica ou mesmo de qualquer sentimento religioso. 
E nao e irrelevante dizer que a mera reivindicac;ao de uma iden-
tidade cat6lica constitui a unica caracteristica que distingue 0 grupo de 
cat6licos deste modo definido do grupo dos individuos que se declaram 
irreligiosos. Com efeito, pelo menos desde os trabalhos de Glock (1961) e 
de Stark e Glock (1968), os criterios para medir 0 grau de pertenc;a ao grupo 
cat6lico deixaram de assentar exclusivamente na analise da pratica reli-
giosa. E que esta e apenas uma das varias dimens5es que estruturam 0 
campo religioso 1. Medir 0 grau de pertenc;a a um grupo tem que passar, 
assim, tanto pela avaliac;ao da pratica religiosa, como pela analise das 
outras dimens5es. 
Ora, e precisamente neste ultimo aspecto que vem a ser fecundos 
os trabalhos de Glock. Interrogando-se sobre 0 "objecto religioso", pers-
pectiva-o este autor em cinco dimens5es: 
1 - a dimensao experiencial, que contempla a comunicac;ao com 
a divindade, e que e constituida pelos "sentimentos, percepc;5es e sen-
sac;5es experimentados por um individuo"; 
2 - a dimensao ideologica, "mais fundada em crenc;as do que em 
sentimentos religiosos", e que "inclui todas as representac;5es sobre a 
natureza da realidade divina"; 
3 - a dimensao ritualista, que se reporta "mais aos actos que as 
pessoas cumprem no dominio religioso do que aos seus sentimentos e 
pensamentos"; 
4 - a dime_nsao intelectual, que designa os conhecimentos que 
os individuos tem dos dogmas que fundam a sua fe; 
5 - a dimensao consequencial, que se relaciona "com 0 que as pes-
soas fazem, assim como com as atitudes que adoptam, em razao das suas 
crenc;as, pri:1ticas e experiencias religiosas". 
(Glock, 1961; Stark e Glock, 1968). 
1 Sobre a estrutura do campo religioso, cf. P. Bourdieu (1971). 
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Michelat (I990a: 377), que retoma esta analise, vai acrescentar as 
cinco dimensoes referidas, uma outra, a que chama dimensao institucio-
nal 2• 
Pois bern, uma vez desqualificada, pela assun<;ao de mais fecun-
dos crih~rios de avalia<;ao, a metodologia que, na esteira dos trabalhos 
pioneiros de Gabriel Le Bras, havia sido utilizada para analisar 0 nivel de 
perten<;a religiosa 3, breve foi 0 passo que conduziu a cria<;ao e apuramento 
de novas h:>cnicas de analise. 
Estao neste caso as tecnicas de constru<;ao de escalas propostas 
por Michelat, que permitem isolar diferentes dimensoes do campo reli-
gioso (praticas, cren<;as, experiencias religiosas, atitudes face a Igreja e 
aos seus preceitos), provar a sua coerencia e construir os instrumentos que 
as medem. 
2. Em Portugal, sao de data recente todos os estudos que avaliam 
a identidade cat6lica nacional pela quantifica<;ao e descri<;ao do fen6meno 
religioso. 0 soci6logo jesuita Augusto da Silva, publicou em 1979 "Pratica 
religiosa dos cat6licos portugueses", vindo a retomar parcialmente os 
resultados apurados neste estudo, em artigo feito de parceria com 0 seu 
confrade Vaz Pato, em 1981. E em 1981, foi 0 dominicano Luis de Fran<;a 
quem tambem deu a estampa Comportamento Religioso da Populat;ao Portu-
guesa. 
Todos estes trabalhos utilizam sobretudo os dados apurados no 
recenseamento da pratica religiosa dominical (assistencia a missa, 
comunhoes entre os assistentes, casamentos pela Igreja, baptismos), pro-
movido pela Conferencia Episcopal Portuguesa (C E P), em Fevereiro de 
1977 4 • Desde logo, pelo tipo de dados de que dis poem, ficam os autores 
condicionados aseguir uma metodologia tradicional e, apesar do muito 
2 AssinalemQs, de passagem, que vamQS enCQntrar uma referencia a dimensiiQ insti-
tuciQnal da identidade, tantO' nO's trabalhQs de Pierre BQurdieu (1980, retQmadQ em 1982), CQmQ 
nO's de Michel OriQI ( 1979 e 1985). 
30 propriO' Michelat (1990a: 358) assinala esta desqualifica<;iiQ, aQ retQmar a critica 
que Daniele Hervieu-Leger faz a tipQIQgia de Le Bras: "A de se manter a superficie das cQisas, 
de apenas cQntemplar as manifesta<;1ies exteriQres da vida religiQsa cQntrQladas pela institui<;iiQ, 
e de deixar escapar a realidade multifQrme das cren<;as e das experiencias religiQsas". 
4 Em Mar<;Q de 1991, passadQs catQrze anQS sQbre a realiza<;iiQ dO' primeiro "recen-
seamen to' da pnitica dQminical", 0' CEP prQmQveu urn segundO' recenseamentQ. PQr QutrQ ladQ, 
em Abril deste mesmQ anQ, 0' InstitutQ NaciQnal de Estatistica procedeu a urn recenseamentQ 
geral da PQPula<;iiQ onde, pela prime ira vez, cada cidadiiQ e sQlicitadQ a indicar a religiiio que 
professa. 
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merito do trabalho empreendido, veem significativamente restringido 0 
alcance da sua pesquisa. 
Disso se dao conta Augusto da Silva e Vaz Pato. Sendo seu ensejo 
analisar "a realidade s6cio-religiosa", mas dispondo apenas de elemen-
tos relativos a priitica religiosa, pressente-se neles algum mal-estar pela 
inadequa<;ao existente entre os meios que empregam e os objectivos que 
se propoem. Essa a razao por que se apressam a avisar da necessaria 
distin<;ao que ha que fazer entre religiosidade e pratica religiosa. E logo se 
fica a saber que nao nos vao dar conta da religiosidade em Portugal, isto 
e, de "toda a manifesta<;ao, exterior ou interior, da rela<;ao entre a 
Divindade e 0 homem" 5. Limitar-se-ao a analisar "as manifesta<;oes.sociais 
da religiao do Povo portugues", afinal a priitica religiosa, que 'apenas' 
manifest a "a obediencia exterior que uma pessoa ou grupo social prestam 
a certas obriga<;oes (preceitos) ou a certos conselhos (devo<;oes) dados 
por uma Igreja" 6. 
Menos precavido que estes autores se nos afigura Luis de Fran<;a 
(1981: 9), cujos objectivos parecem brotar de uma unica preocupa<;ao: a 
de tra<;ar 0 mapa da "sociologia religiosa contemporanea" em Portugal. A 
semelhan<;a, po rem, do que acontece com os trabalhos de Augusto da Silva 
e Vaz Pato, Luis de Fran<;a da absoluto favor ao tratamento das priiticas 
religiosas que exprimem a adesao a Igreja Cat6lica. 
Mas s6 na aparencia e que ha aqui uma verdadeira escolha. Por 
urn lado, cerca de 95% dos portugueses confessam-se cat6licos, 0 que ajuda 
a compreender que 0 catolicismo possa sem escandalo reclamar todo 0 
campo religioso e apresentar-se como a religiao dos portugueses, e por 
outro, sao inexistentes os dados relativos as priiticas religiosas nao cat6li-
cas (Fran<;a, 1981: 9). 
5 Os autores utilizam aqui uma formulac;;ao de religiosidade que e de F. Demarchi 
(Silva e Pato, 1981: 2). 
6 A definic;;ao de pnitica religiosa e igualmente tomada de Demarchi (Ibidem). 
Pomos entre aspas 0 adverbio 'apenas', porque entendemos que as prciticas religio-
sas, constituindo embora uma dimensao do campo religioso, ao lado das crenc;;as, da importancia 
pessoal da fe, da atitude face 11 instituic;;ao, nao sao de modo algum, contrariamente ao que e 
sugerido, uma dimensao independente das outras. Vemos, por exemplo, nos trabalhos de 
Michelat, que se po de determinar em larga medida a posic;;ao dos individuos numa dada di-
mensao, a partir da sua situac;;ao numa outra. Os instrumentos utilizados permitem nao apenas 
medir as dimensoes espedficas do campo religioso, mas cada urn deles permite igualmente fazer 
a estimativa do nivel de integrac;;ao no catolicismo. A grande coesao de cada uma das dimensoes 
religiosas assinaladas, corresponde, assim, uma nao menor coerencia existente entre elas. 
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3. Sabemos hoje que 95% dos portugueses se confessam cat6li-
cos, 28,7%, com idade igual ou superior a sete anos, participam na missa, 
95% sao baptizados, 80% se casam catolicamente (Silva, 1979, retomado 
por Silva e Pato, 1981) 7. Por outro lado, e igualmente possivel estabelecer 
com bastante exactidao 0 mapa da "geografia religiosa do pais", se por tal 
entendermos a distribui<;ao da frequencia as praticas religiosas (Silva, 
1979; Fran<;a,1981) 8. Mas se descontarmos 0 que acontece com as praticas, 
podemos dizer que permanecem por caracterizar os varios niveis de 
adesao dos portugueses ao sistema simb6lico cat6lico (representa<;oes, 
normas, valores, creli<;as, atitudes face a institui<;ao). 
Certamente que os resultados do ultimo recenseamento promo-
vido pela Conferencia Episcopal Portuguesa (CEP) vao confirmar uma 
significativa diminui<;ao das prMicas religiosas, evidenciando uma ten-
dencia imparavel desde 0 come<;o dos anos 70. Poderiamos decerto dizer 
a mesma coisa das cren<;as religiosas, se porventura 0 inquerito do CEP 
incidisse sobre elas, 0 que nao acontece. Mas, apesar da diminui<;ao das 
praticas e das cren<;as religiosas, 0 recenseamento geral da popula<;ao, ora 
em curso, vai sem duvida confirmar a manutenc;t1o do sentimento de pertenc;a 
ao catolicismo, como grupo cultural. Este facto, por si s6, representa nao 
apenas uma expressao de pertenc;a subjectiva a urn grupo, mas tambem uma 
expressao de pertenc;a objectiva, pela adesao, ainda que em niveis variados, 
a urn sistema simb6lico. 
Nos limites deste enquadramento, quer dizer, uma vez dadas 
estas premissas, nao choca concluirmos com 0 silogismo, "Portugues, logo 
cat6lico". 
4. Claro que outras foram as razoes que tornaram celebre este 
raciocinio. Salazar (1951: 371), reconhecia que a adesao "aos principios 
de uma s6 religiao e aos ditames de uma s6 moral, digamos, a uniformi-
dade cat6lica do Pais", tinha sido, atraves dos seculos, "urn dos rna is 
poderosos factores de unidade e coesao da Na<;ao Portuguesa". Oai que 
lhe interessasse "aproveitar 0 fen6meno religioso como elemento estabili-
zador da sociedade e reintegrar a N a<;ao na linha hist6rica da sua unidade 
7 A ultima percentagem refere-se, nao a 1977, mas a 1975. 
8 Augusto da Silva, correspondendo a orienta<;ao geral do recenseamento da pnitica 
dominical, de 1977, faz uma distribui<;ao da pnitica religiosa, por dioceses e paroquias. Ja Luis 
de Fran<;a, por sua vez, reconverte as unidades da divisao administrativa do pais ( distritos e 
freguesias ), os dados originariamente distribuidos seguindo a linha da sua divisao religiosa. 
168 
moral" (Ibid.: 372-373). Quer dizer, a religHio era, a seus olhos, "factor 
politico da maior transcendencia" (Ibid.: 371) 9. 
5.1. Sabemos, no en tanto, que todo 0 discurso sobre a identi-
dade, seja ela de urn pais, regiao, grupo ou classe social, revela 0 campo 
de uma luta simb6lica, onde 0 que se decide e quem tern 0 poder de defi-
nir a identidade e 0 poder de fazer conhecer e reconhecer a identidade deste 
modo definida (Bourdieu,1980: 67). Ora 0 discurso salazarista sobre a 
identidade nacional visa tornar legitima a definic;ao cat6lica de identi-
dade, pelos manifestos ganhos politicos dai resultantes 10. 
A identidade indica, com efeito, aquilo sobre que se age para melhor 
constituir ou fazer reconhecer 0 grupo como unidade 11. E no caso em 
aprec;o do discurso salazarista, age-se sobre a "essencia" cat6lica da nossa 
identidade. 
Claro que a definic;ao da nossa "essencialidade" cat6lica nao pode 
escamotear 0 modo de ser da realidade social. Ja 0 dissemos: a identidade 
nacional, que e simultaneamente uma realidade instituida e uma realidade 
representada, e em ambos os casos 0 lugar simb6lico de uma luta inces-
sante pelo poder de divisao do mundo social. E que nao ha uma "essencia" 
das nac;oes, como ens ina Eduardo Lourenc;o (1983: 16), "fora da luta 
equivoca para perenizar urn 'projecto' de existencia aut6nomo, ou maxi-
mamente aut6nomo, sempre ameac;ado, do interior ou do exterior, pelas 
contradic;oes ou fraquezas dos elementos que 0 compoem". Nunca, conti-
nua E. Lourenc;o, a identidade foi urn dado em si, urn mero atributo da 
existencia hist6rica. Sempre a identidade foi esforc;o e luta por uma 
estruturac;ao sem cessar posta em causa, afirmac;ao de si com as mais 
diversas tonalidades, desde as euf6ricas as suicidarias, tanto por causas 
ou motivos intrinsecos, como extrinsecos. 
E pois, a esta luz, como combate por urn conceito cat6lico de 
identidade nacional, como luta por uma especifica ordenac;ao simb6lica 
9 Sobre a reconversao da moral cat6lica em mecanismo legitimador do salazarismo, 
d. 0 livro que escrevemos (Martins, 1990). 
10 Nao e urn facto que "as classificac;oes prMicas estao sempre subordinadas a funr;6es 
prtiticas e orientadas para a produc;ao de efeitos sociais"? (Bourdieu, 1980: 65). 
11 Quer isto dizer que a identidade tern urn caracter simb6lico. Em termos episte-
mol6gicos, ela e, de alguma maneira, urn "esquema transcendental" (Orio!, 1979: 22), isto e, 
define valores que vao situar as representac;oes e as prMicas do grupo como transcendentes as 
decisoes subjectivas. 
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do pais, que devemos perspectivar a defini~ao (di/visao) que Salazar fez 
do mundo portugues 12. 
5.2. E que outra luz podemos invocar para interpretar 0 per-
curso proposto pelo teologo dominic a no Bento Domingues, em A Religiiio 
dos Portugueses (1988)? Decidindo-se a fazer brilhar a memoria de uma 
"arte de ser catolico portugues", que tern sido sistematicamente ocultada 
e confundidapela "logica de exclusao da historia oficiosa do catolicismo 
deste seculo" (p. 81), e em defesa ainda de urn determinado conceito de 
identidade catolica que Bento Domingues ter~a armas. 
Mas de que identidade catolica se faz arauto e defensor este 
teologo dominicano? Bento Domingues fala de uma arte que optou pela 
"liberdade crista, mesmo na politica" (p. 89), embora correndo sempre 0 
risco de se ver fulminada pela intolerancia oficial. E lembra, a proposito, 
o caso paradigm,Hico passado com A Voz de Santo Antonio, revista publi-
cada pelos franciscanos de Montariol (Braga), que foi silenciada por Roma 
imediatamente antes da proclama~ao da Republica, a pedido dos padres 
jesuitas, por resistir a instrumentaliza~ao do campo catolico e da fe crista 
pelo Partido Nacionalista, 0 "partido catolico" (pp. 87-89). E lembra 
tambem 0 exilio de D. Antonio Ferreira Gomes que, com a sua carta a 
Salazar, em 1958, rompe a "uniformidade catolica", mesmo no seio da 
hierarquia da Igreja, e se constitui em lugar que demarca a Igreja autori-
zada da Igreja silenciada (pp. 99, 101-102). 
Trata-se, pois, de uma identidade que e uma arte, mas que e uma 
arte feita de memoria. Memoria de momentos, organiza~6es, movimen-
tos, personagens, que A Voz de Santo Antonio, a Era Nova, a Metanoia ,os 
padres Manuel e Joaquim Alves Correia, Americo, Abel Varzim, 0 bispo 
D. Antonio Ferreira Gomes, entre muitos marcos do passado, ajudam a 
configurar 13. 
12Ver E. Benveniste (1969: 14-15) e P. Bourdieu (1980: 65) sobre 0 poder de di/visao 
(regere fines: 0 acto que consiste em "tra<;ar em linhas rectas as fronteiras", em separar "0 ter-
rit6rio nacional e 0 territ6rio estrangeiro"), acto magico, simb6lico, da responsabilidade do rex, 
que por sua vez tern tambem a incumbencia de regere sacra, isto e, de fixar as regras que cham am 
a existencia aquilo que decretam, de falar com autoridade, de pre/ dizer no sentido de convocar 
ao ser, de fazer surgir aquilo que e enunciado. 
13Cf. a recensao que desta obra de Bento Domingues fizemos nos Cadernos de Ciencias 
Sociais , com 0 titulo: "A ReZigiiio dos Portugueses ou as voltas da nossa identidade cat6lica" 
(Martins, 1991). 
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5.3. Ainda a esta luz, como combate por uma determinada visao 
da identidade nacional, como luta por uma especifica ordena~ao simbolica 
do pais, podemos entender a tomada de posi~ao de Barradas de Carvalho 
(1974: 32) sobre aquilo que ele chama de "razoes profundas" da "fraqueza" 
do catolicismo em Portugal. Com a autoridade que the advinha da sua 
condi~ao de academico e investigador, saiu este historiador a terreiro, 16 
anos depois de Salazar se ter pronunciado sobre a identidade catolica do 
pais 14, para rebater a legitimidade daqueles que associavam a ideia religio-
sa a forma~ao da na~ao portuguesa. 
Comparando a Historia de Portugal com a de Espanha, para 
explicar "a dualidade da civiliza~ao iberica", Barradas de Carvalho acha 
legitimo, no caso espanhol, associar da ideia de na~ao a ideia de religiao, 
mas afasta secamente essa hipotese no que respeita ao caso portugues. Diz 
assim: "Em Espanha a unidade nacional forjou-se ao longo da reconquista, 
na luta contra 0 Islao, e de tal maneira que religiiio e nac;iio se confundiram. 
A no~ao de cristao identificou-se com a de espanhol, e inversamente, a 
no~ao de espanhol identificou-se com a de cristao. A no~ao de mu~ulmano, 
por sua vez, identificou-se com a de estrangeiro, mesmo quando 0 
mu~ulmano era de origem hispanica" (pp. 32-33). E passa entao a analisar 
o caso portugues. "Em Portugal, nada de comparavel", diz. "A luta contra 
o Islao foi muito rna is curta. A reconquista estava terminada em 1250 e 
nao teve como em Espanha a mesma influencia, nao teve 0 mesmo papel 
na forma~ao do Pais. Por outro lado, e aspecto muito importante, a for-
ma~ao de Portugal nao se forjou contra 0 Islao, mas contra Leao, e depois 
contra Castela, isto e, contra outros paises cristaos". E peremptorio, 
remata: "Nao podia ter, portanto, urn caracter religioso, mas apenas urn 
caracter politico" (p. 33) 15. 
A Barradas de Carvalho, grande apreciador de Oliveira Martins, 
Antero de Quental, E~ade Queiros, Teofilo Braga, todos intelectuais de 
14 0 texto a que nos referimos foi primeiramente publicado, na forma de artigo, em 
1965. Curiosa mente, segue de perto, como e confessado pelo autor, um ensaio de Robert Ricard, 
dado it estampa em 1955, seis anos apos a muito celebrada interven<;ao de Salazar sobre a nossa 
identidade nacional. 
15 Nao podia Barradas de Carvalho dizer coisa que mais confundisse a convic<;ao ha. 
muito estabelecida entre academicos e investigadores. Damos como exemplo a comunica<;ao 
que 0 etnologo Jorge Dias apresentou ao 1.0 Coloquio Internacional de Estudos Luso-Brasileiros, 
realizado em Washington, em 1950. Perorando sobre "Os elementos fundamentais da cultura 
portuguesa", Jorge Dias confirma al a ideia secular de que Portugal nasce da luta contra os 
mouros. E acrescenta: "E uma guerra politica e religiosa.-Enquanto que se reconquista 0 solo da 
Patria expulsa-se 0 inimigo da Fe" (Jorge Dias, 1971: 17). 
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cultura francesa laica, interessava-Ihe real~ar a dualidade da civiliza~ao 
iberica. E fazendo-o deste modo, pela analise dos diferentes processosde 
forma~ao nacional, melhor podia justificar a adesao de Portugal a Fran~a 
das Revolu~5es do seculo XIX (1830, 1848, Comuna de Paris), afinal a 
Fran~a laica. 
E assim, depois de sublinhar que nao e para a cultura religiosa 
da Fran~a que, a partir de 1640, Portugal se volta, Barradas de Carvalho 
mostra-se particularmente incisivo. "0 que Portugal foi procurar, beber, 
na Fran~a", diz, "nao foi 0 catolicismo autoritario de Bossuet, nem mesmo 
o catolicismo democratico de Lacordaire, ou 0 semijansenismo de Pascal, 
mas sim as ideias de Montesquieu, de Voltaire, de Rousseau, de Diderot, 
o romantismo anticlerical de Michelet, de Edgar Quinet, de Victor Hugo, 
o socialismo de Fourier e sobretudo de Proudhon. Foi finalmente a 
doutrina da laiciza~ao do Estado tal como ela prevaleceu em Fran~a no 
come~o do seculo XX" (pp. 27-28) 16. 
5.4. Vemos, pois, quenem s6 os politicos e os hom ens de Igreja, 
eclesiasticos ou te610gos 17, entram na luta pela defini~ao legitima da iden-
tidade. Tambem 0 fazem os cientistas sociais, historiadores ou nao. 
Um ultimo exemplo. Se atendermos ao que nos e largamente 
sugerido por Moises Espirito Santo nas Origens Orientais da Religiifo Popu-
lar Portuguesa (1988) e nas Fontes Remotas da Cultura Portuguesa (1989), 
sera de todo inverosimil um silogismo do genero: Portuges, logo cana-
nita? Nao cremos que 0 seja, embora haja nele certamente uma chispa 
provocat6ria. Este autor, alias, ja fora suficientemente ousado em 
Comunidade Rural ao Norte do Tejo (1980). Ai escreve 0 seguinte: "A reli-
giao aldea [. .. ] nao e genuinamente crista, e ainda por muito menor razao, 
cat6lica ou protestante. A religiao rural e a sintese de diversos sistemas 
religiosos sobrepostos, entrela~ados por considera~5es de ordem social 
de acordo com as necessidades do grupo" (p. 153). E mais adiante senten-
cia, ro~ando 0 iconoclasmo: "A Igreja tem pouco ou nada a ver com mui-
tas das cren~as e ritos no meio rural. Expressao de domina~ao de classe 
16 Vern a proposito lembrar que 0 proprio Salazar, apesar de ter assinado uma Con-
cordata com a Santa Se, que "significou urn compromisso entre a situa<;ao anterior a 1910 e 0 lai-
cismo da primeira Republica", se inclinou porventura rna is para 0 ultimo do que para a primeira 
(Oliveira Marques, citado por Bento Domingues, 1988: 34). 
17 E verdade que Bento Domingues representa mal aqui os homens de Igreja. 0 texto 
a que aludimos nao e especificamente 0 texto de urn teologo nem de urn pastor da Igreja. E urn 
texto de historia do catolicismo portugues, ainda que nele possamos reconhecer preocupa<;6es 
teologicas e pastorais. 
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[ ... ] a 'religiao institucional', pregada e mantida por uma institui<;ao (a 
Igreja Catolica) e certos movimentos a ela ligados, [pretende] substituir 
os valores religiosos da aldeia por formulas ou priHicas que apelam para 
a submissao e 0 respeito da ordem estabelecida" (p. 154) 18. 
6. Combate por uma determinada visao da identidade nacional, 
luta por uma especifica ordena<;ao simbolica do pais. Sem dtivida que e 
disso que se trata, sejam os argumentos politicos, teologico-pastorais, 
historiognificos, antropologicos. 
Uma derradeira questao. Quem e que fala, afinal, com autoridade: 
o politico, 0 homem de Igreja, 0 cientista? 
Nao ha diferen<;a de monta entre a palavra politica e a palavra 
religiosa 19. Mas pode dizer-se tambem, a acreditar em Bourdieu, que a vir-
tualidade, digamos a magi a, que atravessa uma e outra nao se distingue 
da for<;a magica propria da palavra cientifica 20. Todas sao portadoras de 
skeptron; e porque institucionais, todas sao palavras poderosas. Pelo facto 
de dizerem as coisas com autoridade, is to e, "diante de todos e em nome 
de todos, publicamente e oficialmente", arrancam-nas ao arbitrario, san-
cionam-nas, santificam-nas, consagram-nas, fazendo-as existir como dig-
nas de existir, como conformes a natureza das coisas, como "naturais" 
(Bourdieu, 1980: 65-66). 
Mas talvez que a cH~ncia deva prevenir-se contra 0 seu proprio 
feiti<;o. Avisada do seu funcionamento demitirgico, 0 que nao eo caso da 
politica e da religiao, por falta de instrumentos, e certo, mas tambem por 
voca<;ao intrinseca, a ciencia nao compete ter uma fe, mas tao-so conhece-
-lao Mal conhece-Ia, acrescentemos. 
18 Da ousadia de Moises Espirito Santo se fazem eco Augusto Silva e Vaz Pato (1980: 
14-15), que consideram "particularmente severo" este ponto de vista sobre a religiiio dos portu-
gueses. 
19 E essa a ideia de Benveniste e de Bourdieu. A ela nos referimos ja, na nota 12, quando 
falamos do poder de di/visiio do mundo social. 
Acrescentemos agora 0 ~eguinte. Ainda segundo as palavras de Benveniste, 0 rex, 
a quem incumbia regere fines e regere sacra, estava mais proximo do conceito moderno de sacer-
dote que do de rei. A ele assistia autoridade para determinar 0 lugar onde eram levantadas as 
cidades, assim como tambem the assistia a autoridade para determinar as regras do direito 
(Benveniste, 1969: 9-15). 
20 0 exemplo que apresentamos e 0 da palavra juridica. E citamos Bourdieu (1982: 
20): "Aqueles que, como Max Weber, opuseram ao direito magico ou caris matico, do julgamento 
colectivo ou da ordalia, um direito racional fundado na ca1culabilidade e na previsibilidade, 
esquecem que 0 direito mais rigorosamente racionalizado niio passa de uma magia social que 
resulta". 
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RESUME: 
Invoquer l'identite d'une nation en termes de nature et de destin 
nous renvoie a un inexplicable residu. Parler de symbolisme et de fonc-
tion symbolique, dans ces circonstances, n'est peut-etre qU'une maniere 
obscure de dire la culture, les racines, la memoire collective, puisqu'elle 
n'occulte pas l'appel a l'irrationnel et a l'indicible. 
Dans cet article, nous nous pencherons sur la definition catho-
lique de notre identite nationale. Mais nous ne Ie ferons pas en termes 
essentialistes. En effet, nous savons que tout discours sur l'identite na-
tionale revele Ie champ d'une lutte symbolique, OU l'on decide qui a Ie 
pouvoir de definir l'identite et Ie pouvoir de faire connaitre et de faire 
reconnaitre l'identite ainsi definie (Bourdieu). 
En ayant present a l'esprit la logique specifique de la realite 
sociale, nous avons donc envisage la definition catholique de notre iden-
tite comme un combat pour une mise en ordre symbolique specifique du 
pays. En fait, c'est un parcours qui nous a amene a reflechir sur la struc-
ture du champ religieux et a remonter a Salazar et au salazarisme. 
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ABSTRACT: 
To invoke the identity of a nation in terms of essence and national 
destiny leave us with a residue unaccounted for. In this context, to talk of 
symbolism and of symbolic function might be no more than obscure way 
of expressing the culture, the roots, the collective memory as this kind of 
discourse resorts openly to the irrational and the inexplicable. 
This paper discusses the catholic definition of our national iden-
tity. However, we shall not define it in essentialist terms. It has indeed 
been pointed out that every discourse on identity reveals a symbolic 
struggle in which what is decided is who has the power to define an identity 
and the power of making the identity so-defined known and recognized 
(Bourdieu) . 
Bearing in mind the particular logic of social reality, it is indeed 
as a struggle for a specific symbolic arrangement of the country that we 
conceptualise a catholic definition of our identity - an approach which 
led us, ultimately, to think over the structure of the religious realm and 
make reference to Salazar and the salazarism. 
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